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ل ل 
» » 
دسالر... وسار 
ستار التقليد ستار شفاف, مهما كانت قتامة لونه. إذ يكفى أن 
برفع كي بكشف عما يتستر وراءه. لا ثالث هنا بين الستار وما 
خلفه. الذالث مرفوع متلما هو الأمر في منطق الميتافيزيقا. 
أما ستار الحداثة فهو ستار منشن حتى إن كان شفافا. 
فإن لم یکن تعددیا في «طبیعته» فهو كذلك في انتناءاته. کائن 
الحداتة كائن جيولوجيٰ. لعل ليفي ستروس أول من التفت إلى 
هذه الخاصة الجنولوجدة للكائن الحديث حينما ريط المحاركسية 
والتحليل النفسيّ بالجيولوجيا فكتب في «مدارات حزننة: «كانت 
الماركسية تبدو لي أنها تنهج الطريق نفسها التي تنهجها 
الجيولوجيا والتحليل النفسي بالمعنى الذي أعطاه إياه مؤسسه: 
فالثلانة تبين أن الفهم بعني رد واقعة إلى أخرىء» وان الواقع 
الفعليّ ليس هو أكثر الوقائع ظهورا وتجلياء وأن طبيعة الحقيقي 
تتجلى في حرصه على الاحتجاب». 
لا ينبغي أن ينصرف ذهننا إلى آغوار الميتافيزيقا للبحث 
عن خبانا الكائن وبلوغ أعماقه. ذلك أن الاحتجاب هنا وعدم 
الانكشاف ليس راجعا ل»عمق» الكائن» وإنما مفعول الستار. فعلى 
عكس الستار المبتافيزيقي الذي لا قيمة له إلا بما يحجبه»ء فإن 
ستار الحداثة ستار فعّال» عنه يصدر الوهم الذي يمنعنا من آن 
ننظر إليه كستار. 
ستار التقليد حجاب شفاف, انه مجرد قشرة تخفى اللت. 
هذا ای کک راه ر ع او آما ستار 
الحداثةء فلا يخفي شيئا سوی ذاته. انه شفاف, لکن شفافىته 
كثيفة. وسطحه عمیق» وظاهره مبطن. کتب نیتشه: «لیس الظاهر 
عندي ستارا لا حباة فيه. انه الحياة والفعالية ذاتها. إنها الحياة 
التي تسخر من ذاتها کي توهمني آن لا وجود إلا للمظاهر». 
عبد السلام بنعبد العالي 


موقع الأوان 


في حاجة إلى كاتب متميز 


إن الكاتب المثقف ليس مجرد كائن ينحصر في شخصيته 
وذاتيته» وإنما دتعدى هذه الذاتية بحيث يجمع بين ذاكرته 


الخاصة التي بحتويها وتحتويه وذاكرة جمعية تكون في ظلها 
في كل الأزمنة والأمكنة فصار في الآخير كائنا حيويا بلتقط 
الأبعاد المختلفة ويتمكن من ترتيبها وتنميقها على شاكلته. 
فالكاتب ينهل من ثقافة المجتمع ومكوناته» ترابه ومائهء هوائه 
وبحاره» تراثه وإرثه المحفوظ عبر الأزمنة المختلفةء فيعتبر المكان 
والزمان مؤشرين حاضرين بقوة في تكوين شخصية الكاتب 
بحيث يؤثران في إبداعاته وثقافته.. 
آعتقد آننا في حاجة إلى كاتب آكثر جرآة من آي وقت مضى 
نكاد نخترق المكانة التي وصل إليها الكاتب في الخرب آو على 
الأقل بقاريه فالاقتراب من الجيد هو جيد طبعا ولو عن بعد 
سمح بسبر تقافات الآخرين والتنقيب عن تثقافتنا الغارقة في 
وحل الخرافة والتخلف. ولا يمكن آن بتحقق تقدم في هذا المجال 
مادام كاتبنا يمر على المواضيع الحساسة وصعبة المراس مرور 
الكرام خوفا من عدم القدرة على فهمها وتفسيرها وإما خوفا من 
الويلات والمشاكل المترتبة علبها. 
فقد اهتمت آقطار غريية بكتابها ومتقفيها ومفكريها وحتى 
رجال دينهاء بقضايا كانت حكرا على السلطة الدينية في زمن 
من الأزمان» وتمكنت من تصحبيح المسار الفكري الذي کان 
سائداء ليس انقلابا مجانياء وإنما تصحيحا لوضع غير صحي 
سياسا واقتصاديا وثقافيا. أما نحن العرب فانشغلنا بتعيير 
بعضنا اليعض,» واتهام أبناء عمومتنا بالخروج عن الدين والحلة 
فاقتتلنا فيما بيننا وتسابقنا في الرثاء والمدح والذم بأشعار 
ماجنة وشعوبيةء وشربنا النفط حتى الثمالة فكان وبالا علينا 
وعلى عقولنا التي ما عادت تفكر وتكتب بشكل جمدل والمدح 
والذم بآشعار ماجنة وشعوبية. وبالنظر لكتابات مفكرينا وكتابنا 
نذهب إلى القول بان البعض قد تخطى مرحلة الطفولة في الكتابة 
وانتقل إلى المرحلة الثانية التي تعتبر أكثر نضجاء فقارب قضايا 
حساسة ثقافيا ودينيا من متل : الفتاوى» والإرهاب» وزيارة 
الأضرحة» ومظاهر التخلف فى العادات والتقاليد. وسلوكات 
مشينة أخرىء» والمرأة....إلخ. بينما ظل العدد الأكبر من هذه 
الآقلام تتراوح في مكانها لا تضفي جديدا في الساحة الفكرية 
والتقافىسة» وإنما أصبحت تدور فى حلقات مفرغة. نحن الآنء 
وأكثر من أي وقت مضىء بكينا فيه حتى العويل» في حاجة 
إلى كاتب مقتدر بفوق «محمد عيبده» و»زكى مبارك» و «خدر 
الدىين التونسى» و»الكواكبى» وبفوز على إبداعات «طه حسان» 
و»العقاد» و»المنفلوطي»... نحن الآن في حاجة إلى كاتب بفتح 
الفضاء الثقافى للكتابة التى لا تعترف بالحدود ولا بالسلطة ولا 
بالطابوهات ما عدا الخروج عن القيم والمباديء التي تحكمنا. هذا 
الفضاء الذي نتمناه تلتقي فيه المتغابرات والمتناقضات والأضداد 
وتعيش كلها في سلام وود» ويكون صلة وصل بين حضارتنا 
الحعظضمة التي مازلنا لا نعلم عنها الكثير وبين حضارة الآخرين 
التي تلتقي معنا في المباديء والقيم الإنسانية العالمية. فهل هذا 
صعب على كاتب ومفكر جريء؟ لريما بدت هذه الصورة التي 
آأرسمها للكاتب المرتقب تجنح إلى المتالية والأفلاطونية خاصة 
بمعيار واقع الكتابة والتقافة العربية. لكذني لا استبعد هذه 
الصورة التي سياتي يوم ما لتظهر في الساحة الثقافية العربية 
بحكم عوامل كثيرة أصبحت مواتية لخروج كاتب مقتدر وجريء 
من بين ظهرانيناء فنحن لا نقل قيمة عن الآخرين.. 
عزيز العرباوي 
دیوان العرب- کولومبیا 


موسیقی الجنائز: 
مرثية على أبواب الصمت 


عندما بحضر الموت يبعمق دلالته الكامنة فى اللاوعى من 
التفكير البيشري» بجعلك ترصد الحياة بمكنونهاء وما يمور في 
شتی آبعادهاء وهذا ما فعله خالد الأنشاصي حين مارس صراخه 
ورفضه وتمرده» مفجرا عروقه الصاخية والضاجة طالبا تطهدر 
الأرض لتنبت الأجنة وتورق اللحود بالحياة والعشب والمطر 
الناعم. إن المرارة والجراح المجلجلة في لغته الشعرية تنبثق 
من الإطار النفسي الذي يمور في أعماقه بحتا عن ولادة الأشياء 
النقية والهارية من محاضن القتامة والرجس ومفاسد اليشر: 

سامحيني عندما/ آحط آوجاعي عليك/ وآلعن الذين بآكلون 
من كرامة/ الآحباء. إن الأنشاصي دمارس النزروع الإنساني 
والتوتر الخامض والممض حين يركض به الجسد ما بين الموت 
والحياة . ويغمر الروح القلق المتأرجح على المصير الراهن 
ويطل التآمل المستغرق فى الحلمدة المشتهاة: (فى حارات انها 
القديمة/ تستطيع أن تصحب هواجسلك/ أن تغني في صمت/ 
8 دخان جار وع آمریکا). ,ِ 
قفنت نه كملاد تحمده من خرائى الذزكرة. E‏ 
الموت المريح والإشراقي كبديل مرتجى للحياة حين تكشف عن 
قيبحها الشديد. وظلمة الكمد والكيد فيها > ففي دیوانه (موسیقی 
الجنائز) لا بستعلي الشاعر على قارئه. ولا يميل إلى الحدس 
المضمر والمعجمية الضدية» ولكنه بنفتح كالفضاء المطلق في 
تكثيف واع واقتصاد لغوي مبهرء وإشارة إيحائية مرسلة. وبوح 
بآبجدية كاشفة لكل التشوفات المتقدة: (اصدقائي/ الدين تركتهم 
هناك/ بنتظرون عودتي/ اغبیاء!/ لم يفهموا أن الموتی/ أدرکوا 
اتساع القبر!!).إن الشاعر في ديوانه لم يذعن للرؤية الفاجعة 
متشظ آو مشحون بالحلم الأصود والياس المقنعء فهو يقول: 
(ما علمتنذا الحياة أن نقدم رجلا ونقطع أخرى! )»> تری هل دشعر 
الأنشاصي بالتصادم الحاد في الواقع المر تعيشه الآمة من 
خلال التنائىات الميتوتة في الديوان: الحياة - اموت - الحلم 
الواقع - قهقهة أبي جهل - سكون أبي ذر - المنديل الأبيض 
- المنديل الأحمر - هدآة من سكون - رجفة من شبق؛. إن ذات 
الشاعر وحضورها المضيء آنتج ١‏ معنى في إطاره الدلالي حإن 
يبحوم كاليشارة والفجر المندى بالتراب. فخالد الأنشاصي واحد 
من آمهر شضعراء العريدة الذين بضدقون الفجوات في القصيدة 
فيقص زوائدها لكيلا تترهل» وينحت ابتكاره غير الاعتباطي» دون 
التضحدة بالجذر الشعري» مع الاستدعاء الأسطوري والرمزي 
والتاريخيء وتحردنك القصبدة في دائرة المجاز دون آن نهتز 
نسيجها الشضعري» آو يخون صدقبة شعورها: (في سبتمبر آنا 
طق ك م م آنا إن كر العالمٌ أصغر. .. أصغر. في 
سدنهر . تقدر آن تتمدد آو تتلون آو تتبخر. لا تقدر آبدا آن ترتق 
ثوب بياضك. آو تتغنى بالوطن الآكير. في سبتمبر. بحتفل العالم 
بالموت. وموتك أشهى مائدة. للدود الأحمر!»). 

إن صاحب ديوان (موسبقى الجنائز) لا يتآنق ولا يصطنع ولا 
بتكئ على فيض التوابيت الشعرية ولكنه بتجوهر في تكوين عالمه 
الشضعري نشدانا للحقيقة الحية» وارتيادا لمجاهل تعمق الإحساس 
بالوجود واليقظة من القادم المجهول» في محاولة لاغتيال البؤس, 
وانتظارا للفرح البعيد. فهو مولع بكتابة آوجاعه على الجدران 
المضمسة» وممارسة الصراخ الليلي على آبواب الصمت. 

الوطن- السعودية 


تتجه الدراسات القرآنية الحديتة فى الغرب 
نحو الدراسات الأنثروبولوجية, والقلق في الأمر 
آن هذه الدراسات قد تزاندت بداعى الظروف 
السياسية العالميةء وتحديدا مناخ ما سمي 
«الإرهاب» و»الآأصولدة الإسلامية» بحبث اتجهت 
في العموم لإثبات أن العنف ظاهرة أصدلة في 
بندة الخطاب القرآنيء ومهما تدثرت بآوشضحة 
العلم > تىقى الدوافع السباسة الأيديولوجية 
ظاهرة للعیان من دون کثیر جهد» ولا نذهب بعيدا 
عندما نقول إن كثدرا من هذه الدراسات لا تختلف 
عن رؤية البرحاني الهولندي في فيلمه الوثائقي 
اليائس «الفتنة» إلا يمزاعم الآلة العلمية وآليسة 
المعرفة الحدادية. 

یزداد قلقنا ونحن ذرى محاولات موازية تصدر 
بنفس الدوافع» للغاية التي تنفي عن القرآن كل ما 
بتعلق بالعنف والجهاد» وحقيقة الأمر آن هذا 
العمل المتلبس بالعلم» ليس إلا محاولة لمحارية ما 
نوصف انه «العذف الإسلامي» وآفکار «الجهاد» 
من خلال الجمع بين الشيء ونقيضه باسم المحعرفة 
والمعرفة والعلم في كلا الحالتين مجرد مظاليم! 

تمة محاولات قديمة تحمع الدحت 
الأنتروبولوحى باليحث اللسانيء» وهذه 
المحاولات التي تتسم بالعلمية إلى حد كبيرء 
Cas 3 «AAR‏ ولکن على تجو خجولء 
إضفاء العلمية على البحوث الأنثربولوجية 
بآتي في مقدمة هذه البحوث دراسة توشيهيكو 
إيزوتسو «المغاهيم الدينية الآخلاقية في القرآن» 
(1958) و»الله والإنسان في القرآن: دراسات فی 
دلاليات التصور القرآني للعالم» (1963)» وتعتبر 
دراسة دانیال مادىغان «صورة القرآن عن نفسه» 
(2000) شكلا من أشكال دمج المعرفة اللسانية 
بالآنتروبولوجياء لكن دراسة مادیغان تبدو كما 
لو آنها تحابل على البحث اللسانى» من آجل 
الوصول إلى تصورات أيديولوجية مدعومة 
بالانثربولوجيا التي تتضخم فيها المركزية 
الخربية على نحو بارزء بالإضافة إلى المقولات 
الاستشراقة الكلاسيكية. 

بالتآكید لا تدخل دراستا توشهيكو إيزوتسو 
الدلاليتان في القرآنء في إطار ما یسھی «مفهوم 
التفسير»شانها شان دراسات التفسير الموضوعيء 
وإلى حد ما المنهح البباني التفسيريء فالمقصود 
هو كشف المفاهيم والتصورات الكبرى ولیس فهم 
النصوص وحسبب, فعلم الدلالة القرآني يعالج 
بشکل آساسي مسالة عالم الموجودات المكون» 
ومن وجهة نظر النص المقدس» من خلال منظومة 
المخاهيم التي دؤسس لها ذلك النص. 

وحتى يمكن تحقيق هذا الغرض,» بتعرض 


في كتابه امشوق «صور المثقف» یری إدوارد 
سعدد آن «مجتمع اليوم» ما زال «يحاصر الكاتب 
(المثقف) وبحيط بهء أحيانا بالجوائز والمكافات, 
وغاليا عبر الاستخفاف أو الاستهزاء بالعمل 
الفكري بمجمله. وأكثر من ذلك في الأغلب الأعم 
عن طريق القول إن المثقف الحقيقي يجب آلا يكون 
«سوی محترف متمهر في مجاله». ويضف سعد 
بان أحد اشد ضغوط الاحترافية هو «الانجراف 
المحتوم لعتنقيها نحو السلطة ومقتضياتها 
وامتيازاتهاء والعمل في خدمتهاء. لا مجال إذا 
لتجنب علاقة المحثقف بالسلطة والقوة. وكل هذا 
يفضي بنا إلى طرح الأسئللة كيف يخاطب المثقف 
السلطة؛ ما هي مسؤولياته؟ وكيف يمكن تحديد 
العلاقة ما بين «المثقف» و«العام؟ 

يرى المؤرخ الأميركي المعاصر هاورد زن 
واستمراريتنا» تقع على المنقفين» بالنظر إلى 
وجود ەور عام یسهل خداعه» نحن نکرم 
نیجل» وحتی بدفع لنا المال» من أجل إنتاج 
آكبر عدد من الدراسات غير دي آهمية في تاريخ 
الحضارة. السياسيون بُدفع لهم لكي بهتمواء 
فيما هم حقيقة لا يفعلون؛ نحن يدفع لنا لكي لإ 
نهتم» فيما نحن حقيقة نفعل». بفترض هذا طبعا 
بآن المتقفين يمتلكون معرفة خاصة ومفيدة. آوء 
في موقع بمكنهم من فضح آأكاذيب الحكومات» 
وتحليل الأفعال نسية إلى آسبابهاء دوافعهاء 
ونواياها التي غالبا ما تكون مخفية.». وهذا 
الموقع معطى لهم من جراء «الحرية السباسية 
حرية التعبير والاطلاع على المعلومات». 1 

القدرة على «تقضىی الحقىقة» تعنى نوعا من 
اليراعة الخاصة المريوطة بالخبرة, الإمكانات» 
e E SN OS‏ تسمبته «صواندة 
الرآي». لا دمج ن تشومسكي كثيرا إلى كيفية تفاعل 
العوامل السابق ذكرها للوصول إلى «الحقيقة» 
إلا آن ذلك يدفع إلى طرح السۇل اج أي دور يمكن 
للمثقف العصري أن بلعب في العالم الواقعي؟ 
ددم إمىل زولا متلا مفيدا للبدء في هذا النقاضښش» 


%* 


ال 


التاريخ قبل الإسلام بالقدر الذي له أثر على 
تشكيل المعانى الأساسةة للكلمات» آما التطور 
التاريخي للمعاني في ما بعد التصور القراني 
فليس موضع اهتمامه بشكل مباشر, ذلك آن 
إحدات آي تغيير دلالى آو إضافة آي مفردة ذات 
محتوى دلالى أساسى فى المنظومة الجاهلية» هو 
ما بجعل أية منظومة جديدة قادرة على إجراء 
تعديلات جوهرية في تصور العالم. 

الحقبقة أنه يصعب معرفة ما إذا كان إيزوتسو 
قد تجراً وكسر القاعدة المعمول بها باستخدام 
آحد المنهجين (السكوني أو التطوري) في البحث 
الدلالى» ذلك أنهما منهجان متناقضان» لكن 
إيزوتسو استطاع توظيفهما بشكل خلاق عندما 
وظفهما لعمليتين دلاليتين مختلفتين السكونية 
لفهم الخطابب» والتطورية لكشف انقلابات 
الخطاب الجيد ومقارنته بما سبقء» ذلك آن نوعية 
وحجم التحولات الدلالية في المنظومة الفاهيمية 
لا يمكن ملامستها من دون المقارنة. 

تشكل المفردات القرآنية كلها «نظامًا مفاهىمنًا 
واسعاء بتألف من مجموعة أصغر من الأنظمة 
المخاهيمية المتداخلةء التي نسمنها في علم الدلالة 
حقولا دلالية» کل حقل دول هو نة نتضمن 
مجموعة بني أخرى جزئيةء تمثل كل مفردة 
من مفردات هذا الحقل مع ارتباطاتها الدلالية 
بمفردات قرآنية آخرى بنية جزئية» وبهذا يصبح 
الحقل الدلالي آداة رئيسية في تحليل الخطاب. 
قدمت دراسات ابزوتسو اكتشافات مهمة في 
فهم الخطاب للقرآن؛ وفيما انشغل إيزوتسو في 
كتابه «الله والإئنسان» في توضصسح تفاصل المنهج 
وتطبقاته فانه في کتابه «المفهومة الآخلاقية 
الددنصة في ا انشغل بتوضبح موشّع 
لأصول المنهج الدي اعتمده في دراسة الخطاب 
القرآنى. 

المغهوم المفتاحي» الذي نسج حوله إيزوتسو 
كل تفاصيل منهجه. هو المصطلح الأنثربولوجي 
اللسادي الفلسفي المركب: «التصور اللغوي 
للعالم» هذا المفهوم الدي طوره العالم اللسادي 
الآلځحائى «لىو دسجردر» ( -1899 1984( انطلاقا من 
فلسفة وليم دلتايء وقد نقل يسجربر نظرية ارتباط 
اللغة بالتقافة من حير الدراسات الأنتربولوجية 
إلى الدراسات اللغودة اللسانية» بعد آن تآثر 
بنظريات الأب المحؤسس للسانيات الحديتة العالم 
النمساوي «فردینان دي سوسیر». . وخلاصة 
النظرية أن «كل واحدة من كلماتنا تمتل منظطورا 
خاصا نری فده العالم وما دبسمی «مفهوما» ليس 
سوی بلورة لمثل المنظور الذاتي؛ آي آنه شكل 
ثتابت تقرا دفترضصه المنظور. والمنظورُ المقصود 
هنا اجتماعى» لأنه الملكذة المشتركة لجماعة 
كاملة؛ هذه الملكدّة المنحدرة من العصور السابقة 


إذ استطاع توظيف سمعته ومواهيه الأدبية 
ليطرح تصوره ل«الحقيقة» وكتب أدبا استطاع 
تحدي الأفكار السائدة. لكن المفارقة تكمن في أن 
النفون الذي مارسه زولا كصحافي کان قستهدا: 
إلى حد ماء من منزلته كأديب منفصل إلى حد 
كبير عن آطر الخطاب السائد. 

وفيیما دستمر کثیرون الوم بالتش كيك 
دقيمة معارفهم الاختصاصدة ندعو آخرون إلى 
تجاوز المعرفة المقصورة على جمهور متخصص 
وقليل العددء إلى السعي لمعرفة متاحة للجمهور 
بمعناه الأوسع» مشيرين إلى آن ماركس» وفيبرء 
ودوركهايم» مارسوا مهنة فكرية شملت الحقول 
المعاصرة للتاريخ والسباسة وعلم الاجتماع 
والاقتصاد» متحذين بذلك التجزئة المهنية الضقة 
للمعرفة التي نشهدها اليوم. 

وينطلق هاورد زن من الخلفية ذاتها عندما 
يكتب يان الآكاديمي الذي بريد آن بحدث تغبيرا 
في الفضاء العام عليه آن یصبح «ناشطا - 
آکادیمیا يا يزج ينفسه واعماله في الآلية المجنونة 
للتاريخ دفاعا عن القيم التي دومن عمىقا بها». 
كل هذا يفضي إلى آن الحثقف العام يمتلك أسلحة 
المنطق أو الحس العامء وهو بحاجة فقط لإبجاد 
الأرض المناسبة للمعركة والحوافز القنمة للعمل. 

وفي تقديمه ل«صور المحثقف» بدمج إدوارد 
سعیدِ بین فکرتایچ الاستعداد للمجازفة الشخصة 
دفاعا عن قضادا آخلاقة» وقمة الانفصال الإرادي 
عن ميدان السلطة السياسية, ليصف قيمة المهنة 
الفكرية الحقيقيلة «إنها تستلزم حسا كذاك 
المتوافر عند القادر على تحريك العواطف, وعند 
العاصي المتمزد» بحيث بستفيد الحرء إلى حذ بعيد 
من الفرص النادرة المحتاحة للكلامء ويستحوذ على 
انتباه الجمهورء ويتفوق على منافسيه في سرعة 
الخاطر والمناظرة. 

وثمة أمر مقلق على نحو جوهري لدى 
المتقفإن الذين لا مناصب لهم يحمونها ولا 
مناطق نفوذ يعززونها ويحرسونها؛ ولذا فهم 
يميلبون إلى السخرية من الذات ولا بلجآون 
كثيرا إلى التباهيء والصراحة تغلب عندهم على 
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بفضل التقليد التاريكم: وبرغم ذلك فهو ذاتې 
بمعنى آنه يفضي إلى شيء من الاهتمام البشري 
الإيجابي, الذي يجعل تمتبلنا المفهومي للعالم 
ليس نسخة دقبقة للواقع الموضوعيٰ. وعلم الذلالة 
هو دراسة تحليلدّة لمثل هذه المنظورات المتبلورة 
فی کلمات». 
- باي معني تمتل كلماتنا تصورنا عن العالم؟ 
الواقع المياشر للوجود. مهما دكن لا یقدم 
تصورنا كما هو أصلا وطبيعياء بل من خلال 
فو يور الرموز المسحلة في معجمنا اللغوي. 
موشورٌ الرموز هذا ليس مجرْدَ محاكاة. مجرْد 
نسخة مطابقة للواقع الأصليء والرموز لا تنطبق 
تماما علیٰ آشکال الواقع؛ هي على الحقيقة شكال 
تصورية.ء بالقوة الفذة لها بغدو كل شيء شيئا 
حققنا لإدراكنا العقليٰ. 

الآكثر أحقية بالملاحظة في هذا الشان ليس 
فقط أن كل جماعة لها طرىقتها إلخاصة لعرلٍ 
الأجزاء والوحدات التي تكون تبعا لذلك خاصة 
نها > بل إن هذه الأجزاء والوحدات تولف فيما 
ينها منظومة» ولا تكون موجودة هكذا E‏ 
من دون آي نظام على العكس من ذلك تولف 
معقدا جذا منظما تنظيما عاليا . والطريقة 
تدمج بها ويُرْبَط فيها بعضها ببعض,» ليست اقل 
تمسسزا للجماعة من طبيعة الأجزاء نفسها . هذا 
الكل المنظمء الممدّز لكل جماعةء هو الذي يسمّى 
المعجم اللغخوي. 

وعی وا آن علم التطورات 
الحاصلة في الآنتربولوجبا الثقافية له الفضل 
الأول في اكتشاف الترايط المفهومي اللخوي 
للعالم دل وانطلاقا من بسجرير بتجه إلى تأصدل 
دراسته في إطار الحقل الأنثربولوجيء فنظردة 
المعدى التي تشكل الأساس للبنية الكلية لدراسات 
إىزوتسو, «لیست البتة إسهامًا صلا له» عل 
حد تعبيره» بل هي مبنيّة على نمط خاص لعلم 
الدلالة طوره وأحكمه في آلمانيا الخريدة دسجريرء 
وسماه التصور اللغويّ للعالم الذي تتفق 
نظريته في خلاصاتها الرئيسة مع ما هو معروف 
عادة الوم د «اللسابنيات العرقية» وهي نظردة 
للعلاقات بين الآنماط اللغوية والآنماط التقافية 
وضع أساسها إدوارد سابير في سنيه الأخيرة 
في الولإيات المتحدة. لقد آمده البحث اللسانيء 
خصوصا الذي آضافه يسجربر إلى النظرية 
الأنثربولوجية اللغوية بما يجعل تطبيق النظرية 
على النصوص فعالة» بدلا من اللغة الضفاهية 
والأمتال والقصص والمرويات الأسطوريةء وعلى 
ال عفن ان ويو ا صل د اوا 
المنهجيةء إلا آن دارسي اللسانيات بإمكانهم آن 
دكتشفوا ذلك يسهولة. 

إن اختيارات إيزوتسو المنهجية ترجع في 


الموارية والمراوغة. لكن لا مجال لتفادي واقع لا 
مفر منه» وهو آن متل هذه الأفكار التى بمتلها 
المنقفون لن تجعلهم أصدقاء لذوي المراكز الرفيعة 
ولن تكسبهم الحفاوة والتكريم من الرسميين. 
نعم «إنها لحالة من الوحدانية الموحشة» لكنها 
دائما آفضل من تحمل الأمور على علاتها رغبة 
في مسايرة الجموع». لم یبد سعید» في کتاباته 
ومواقفه. مستعدا لاستباق کل ما یمکن أن ندزه 
عليه التملق لأصحاب السلطة فحسب» بل» على 
العكس من ذلك» كان مستعدا لإغاظة آهم رجالات 
حکومته الأميركية. كما وسائل الإعلام الشعبدة» 
املا بالدخول معهم في نقاش كلامي و للحصول 
على حذز في وسائل الإعلام. وفي هذا الإطار,ء 
كثيرة هي الإمثلة على الشجاعة الفكرية لسعيدء 
إلا آن مقالا کتبه خلال الأسابيع القليلة التي 
سيقت الحرب القانية على العراق ببقى شديد 
التآثير بالنظر إلى ما نشهده اليوم في ذلك 
البللد «آخيرا لقد آأصبحت مشاهدة الآخبار في 
هذه البلاد آمرا لا بطاق. لقد قلت لنفسي مرارا 
وتكرارا إن على المرء آن يتصفح الجرائد اليومية 
وىدىر جهاز التلفاز لمشضاهدة الآخبار كل مساعء 
فقط لىعرف ماذا تفكر البلاد وتخطط. لكن الصر 
والمازوشدة لهما حدودهما». 

هنا تلتقي مسؤولية سعد بحدود مقدرته 
الشخصية, وتدفع به خارجا إلى الحيز العلج 
«علی کل واحد منا أن برفع صوته ویمشي 
نحن بحاجة إلى تفكير خلاق وعمل جريء لصدَ 
الكوابيس التي تخطط لها مجموعة من الخيراء 
الطتّعين في آأماكن مثل واشنطن› بکین» آو تل 
آبيیب. . ذلك آنه إذا كان هدفهم الوصول إلى ما 
دسمونه حالة «أكثر آمنا» فان الكلمات لم يعد لها 
آي معنى على الإطلاق». 

بالفعل » فإن سعيد جسّد الكثير من صفات 
الحثقف العام» آكان من حبث محاولته تطبيق المعرفة 
الآكاديمية التي راكمها كأستاذ للأدب المقارن على 
قضابا عمليةء آم من حبث توظيفه سمعته المهندة 


وسلطته- التي تسمح بها المۇسسىة الآكادىمىة 


يل الانثربولوجي اللساني للقرآن 


الواقع إلى أصول فلسفيةء فالأاساس الذي دفع 
إيزوتسو للدراسات القرآنية کان اناا فلسفىا 
بالدرجة الآولى» وطببعة الوعي الفلسفي هي 
النزوع الكلي للمفاهيم وعالم المعنىء» فاهتمام 
إيزوتسو في هذ النوع من الدراسات انحصر 
كلا بالمجال النضوري العقدي والمجال التضوري 
الآخلاقي» وعلى العكس من المسار المنطقي 
للدراسات الفلسفية التى تنحدر من نطاق العلة 
الأولى وتداعياتها إلى الدرس الأخلاقيء يبدا 
إيزوتسو رحلته من الدرس الأخلاقي القرآني 
إلى المجال التصوري العقدي الكلي» الذي يشكل 
آساسا للدرس الأخلاقيء فمن المعلوم أنه آلف أولا 
«بنية المصطلحات الآأخلاقىة في القرآن» عام 1959 
تم الف تالا کتانه «الله والانسان» عام 1964« 


وعلى أية حال» يفصح إيزوتسو عن اهتمامه 
الفلسفي في كلا الدراستان. 

هكذا تتلحض المرجعية: منظور فلسفي 
بتقاطع باليحث الأنثربولوجي الثقافي» يفضي 
إلى آدوات منهجدة لسانية. بالتاکید» لم تكن هذه 
العملية آلية» إذ آن الانتقال من مجال إلى آخر 
تم عبر وسيط (يسجرير) يجمع المرجعيات الثلاث 
ذاتهاء لكن الشيء المهم الذي عمله إبزوتسو بتمتثل 
في أمرين: الأول آنه قام بتبيئة الأدوات المنهجيةء 


ورکبها لتقراً النص القرآني بوصفه خطابا ثقافیا 
مغلقا (تاما)» الآمر الذي ساعده في قراءة نصية 


کانت آدواتھا قد بدآت بالظهور أثناء تالىفه» إلا آنه 
لم بکتب له على ما يبدو الاطلاع عليها. . أما الآمر 
الثاني فهو أنه استطاع الحفاظ على النص ذاته 
بآقل قدر من التدخل لفرض مفاهيم مسبقة» وذلك 
على الرغم من آن نظرية ارتباط الفكر بالثقافة 
تفضي إلى ما دسمى بالحتمدة اللخوية آي بمعنى 
من المعاني: الانحباس في إطار مفهومي ثقافي 
يسبب اللغخة إذ لا تفكير إلامن خلالها ! وعلی 
الرغم من أن إيزوتسو لم يفرق بشكل واضح 
بين ارتباط اللغة بالثقافة وارتباط اللغة بالفكرء 
إلا آنه استطاع عبر الدراسة المقارنة واكتشاف 
آلبات التحودل في المنظومات المفاهيمية» الخروج 
من التداعيات العنصرية والأيديولوجية لنظرىة 
بسجربر. لقد آثبتت نتائج دراسات توشیھیکو 
المدهشة حقاء أن استثمار العلوم الحديثقة 
وخصوصا اللسانة» يمكنه آن بطور الدراسات 
القرآنية إلى حد بعيد» بعكس ما أرادت الدراسات 
الأنثربولوجية الأيديولوجية الحديثةء التي 
اعتمدت مناهج وآدوات بحث لسانية معاصرة 
بهدف تقديم تصورات محددة مسبقا عن الإسلام 
باسم العلم! 
عبد الرحمن الحاج 
الغد الأردنية 


لثقف العام: اليوم وأمس وغدا 


التي انتمى إليها- للدفاع عن قضايا غير شعبية 
متل حقوق الفلسطينيين» دافعا بسبب ذلك آفدح 
الآتمان. وعمله مصلحة الشعب ب الفلسطيني كانء 
کما یقولء «التزام شخصي لا آندم علیه آیدا». إن 
مجال الانتقادات لكيفية مقارية الحتقفين للقضادا 
العامة غاليا ما يعبر عن الانقسام بين مصالح 
المتقف الآكاديمي والشؤون اليومية للناس 
الذين بحاول هذا الآكاديمي الم باسمهم. في 
يعض الأحدان يكون خطاب آو کتابیات هؤلاء 
الآكاديميين ميهمة ومعقدة إلى درحة آن «العام» 
دشعر بالاستبعاد» عوض آن دشعر بالمساعدة. 
فعلى سبيل المخال» بتقصّد كتاب متل هومي 
بايا وأغاباتري سبيفاك' استخدام آفكار معقدة 
مستقاة من حقلى «التفكيك» والتحلىل النفسى 
من آجل الوصول إلى فهم آفضل للمجتمع ال«ما 
بعد كولونبالي». تلك المهمة المتناقضة التي تشمل 
الكلام من داخل الجامعة واستعمال نظريات 
معقدة للوصول إلى غايات مفيدة تتم إتارتها 
اليوم في سباقات مختلفة. وتقدم الصحافية 
الأمدركية سونيا شاه خر متال على هذا المنظؤدج 
«في الوقت الحالي» الناس يموتون بسسب 
الرأسمالية الغربية؛ هم بتعرضون للتسمم من 
جراء الكيميائيات الصناعية ويجبرون على 
ترك منارلهم بسیب السدود الضخمة. النساء 
نتم إجبارهن على خدمة صناعة E‏ 
والعمل في مصانع تسخرن فنها بآجر يخس 
والتعرض لتشويهات جسدية موجعة. ا 
بحاجة لأن نعرف الكتير عن كيف يعيش هؤ لاء 
الناس لأن المسالة في الوقت الحالي هي اليقاء 
بحد ذاته (...) وهذا أمر في غاية الآهمية ليترك 
للمتقفين المتعالين في أبراجهم العاجية.. طبعاء إن 
الأمر فى غادة الآهمدة لىترك ل«المتقفبن المتعالين». 
لكنه أيضا خارج حدود مصالح معظم الناس أن 
نيداآوا د«تفكيك» المعلومات الم”للة. لذاء بىقى 
الأمل الوحيد بأن ذرى أعمالا آكاديمية تشهد على 


القضادا المعاصرة. 
وهب معلوف 
الأخبار اللبنانية 
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الطبيب علي السيجارة» والخمرء وحتی ما تبقی. قلت له: تلك 
حياة حمار ولا أريدها . لقد تابر عل وجوده» دون آن يحمي 

نفسه» حتى عمليته الثانية للقلب المفتوح عام 1998 آما الآخيرة 
في 9 غشت,» فكانت مميتة. قال لي آیضا: Se‏ 
نمتلك كتيرا من الدعادة» وذكر صدىقهء الروائي إمیل حبییی 
الذي رحل هو الآخر مبكرا. 

سعدت بترجمة بعض من أشعاره. حبنها أدركت ثراء خباله 
الذي لا يقدر» وجمال ألفاظه. ولد شاعرا ولم يصبح هكذا. لم 
یکن مناضلا باممعنی التقلیدي. لم یکن من معنی لکل کیانه» ڪل 
حياته إلا عبر الشعر. لم يكن لكونه فلسطينياء وكونه يعاني 
الاقتلاع والنفي آنه أصبح شاعرا. ليعبر عما يخضع له الملايان 
من ظلم» ودجل» واغتصاب وازدراء آصبح شاعرا. کان یکره آن 
نقول عنه: شاعر المقاومة. المواطن بناضلء لكن الشضاعر نذهب 
إلى آبعد ويحمل حلم شعب لأقصى النزلء الأكثر بعدا عن 
المسالة الفلسطينية. يقول آحد نصوصه الأولى: "الذي غيرني 
حربا خاسرة في الوقت الراهنء» لأنها معركة المستقبل. وأعلم 
آن فلسطاين على الخريطة بعيدة وآعلم آنكم نسيتم اسمي الذي 
زيفتم ترجمته. كل ذلك آعلمه. ولذلك آحمل فلسطان إلى شوارعكکم 
ومنازلكم» وإلى غرف نومكم'. 

اتخذ مواقف سباسية محددة» خاصة عندما ترك منظمة 
التحرير الفلسطينية عام 1993ء معلنا ارتيابه بدلا من إبداء 
رفضه لاتفاقىات آوسلو. واحسرتاه» ما حدث بعد ذلك جعله 
محقا. متله متل نظره ادوارد سعد کان لدینه حس ساسی 
حاد, لأنه كان رجلا حراء ولم ينتم إلى حزب أو إيديولوجية (في 
ريعان شبابه دخل الحزب الشيوعي الإسرائيلي الوحيد الذي 
ناضل فيه العرب واليهود معا)» لكن المهم كان الشعر. كان رجلا 
أسكرته الحياة. حالم دون صخب. لم يكن يدعي» آنه كان يحب 
الضحكء ويسرد بخفة حكايات جسيمة. قال لي يوما في مود 
بفالنسيا: "أسكن حقيبة. كان هذا هو المنفىء» آلم المنفى'. أصبح 
مشهورا بعد قصيدة يدها هكذا : سجل: آنا عربي. قصدة لظرف 
لا يحبه كتيراء الذي لازمه طوبلا. وريما ليواجهه كتب الكثير 
من قصائد الحب. كان رجلا شعبيا. كان ثمة حشد في كل مكان 
بلقي فيه قصائده. آتذكر ليبلة في مسرح محمد الخامس بالرياط 
من دخول الصالة. شعبية الشعراء أمر معروف في العالم 
العربيء» لكن ما كان بميزه عن غيره من الشعراء كانت قطيعته 
مع اللازمات المضجرة» دموع الكلمات والمشاعر. أعطى الشعر 
العربى اتجاها جديداء آكثر صرامة» نفسا جدددا. موضوعاته 
كانت كونية: الأرض والمنفى. والموت» والحب المستحيل» وبؤس 
الدين سلب منهم كل شيء حتى الأمل. متلما كتب إلى صديقه 
ومترجمه إلى الفرنسية إلياس صنبر: بعيدا عن المشاكل الفنية. 
تبقى اختياراته الأولئ: في القصيدة» كل فكرة کل فکر لابد آن یمر 
عبر الحواس, كل قصيدة شفهية في البدء وهنا تكون موسيقية 
وتتسلح بالهشاشة الإنسانية لتقاوم عنف العالم . 

عام 2000 اقترح وزدر التريدة الإسرائيليء دوسي سارید» 
واعترض رئيس الوزراء حينها إيهود باراك. الشعر خطرء أي 
معد لا ريب. وشعر محمود دروينش كان نصبرا للمقاومة. 
العدل والكرامة قيم كونية تثير الخوف إلى الآنء وليس فقط في 


إسراديل 
الطاهر بن جلون 
الصحراء المغربية 


الدين.. هل يعوق التنمية؟ 


هل الدين يبعوق التنمية آو التقدم؟ هكذا سال آحد مقدمي 
برامج التلفزيون في قناة فضائية خليجية آحد المتحاورين خلال 
برنامج تلفزيوني. وكانت الإجاية: نعم! الدينِ أو الإسلام يعوق 
التنمية والتقدم في هذا العصء فهل هو حقا كذلك؟! 

يعض الباحثان يتحدت عن الإسلام دون آن يقرآه آو ببحث 

فيهء فهو بنطلق إما عن موقف انطباعي سابقء وإما عن جهل 
بحقيقة الدين وموقفه من التنمية إذ كان للمتحدث أن دشر 
إلى آن موقع المسلمان -كشعوب- يعوق التنمية» آو آن الحسلمين 
اليوم يعيشون حالة من التخلف تجعلهم لا يهتمون بالتنمية 
أما أن يكون الدين ذاته عائقا للتنمية»ء فذلك مالم يقل به آحد 
حتى المستشرقون الذين يعادون الإسلام فكيف بباحث مسلم؛ 
والواقع أن الدين -أي دين- جزء من «المحكون» الثقافي لأي أمةء 
ويشكل بذلك أبرز المقومات الثقافية لأي مجتمع على اختلاف في 
ا و ن 
المجتمعات كالمجتمعات الغريىة» ويقوى ويشتد لدى المجتمعات 
الشرقية التي تعتبر الدين إحدى مقوماتها الثقافية. وقد ارتبط 
هذا الآمر بوجود الإنسان,ء فالإنسان منذ وجد على وجه الأرض 
وهو مرتبط روحيا بدين ماء يشعر من خلاله بكيانه الإنساني 
الذي يختلف فيه عن غيره من الكائنات, بل يجد فيه سر حياته 
وهدفه من الوجود. وإذا كان بعض الأديان لم يبحدد هذا الدور 
بصورة دقيقة» فإن الأديان السماوية» وفي مقدمتها الإسلامء جعل 
الهدف من وجود الإنسان في الأرض لغادتين آساسيتان: العبادة 
لقوله تعالى «وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون» ثم التعمير 
وهو لفظ مرادف مصطلح «التنمية» المعاصر, لقوله تعالى «هو 
انشاكم من الأرض واستعمركم فيها فاستغفروه ثم توبوا إليه 
إن ريي قريب مجیب». 

وجعل من تمام ذلك أن بتحقق للناس التعارف والتعاون فيما 
بينهم» لأن كلا المبدآين (العبادة والتعمير «التنمية») لا يمكن آن 
بتحقق! إلا بجهود متكاملة في منطلقاتها وآثارهاء فقال تعالى «َا 
آیھا الناس إنا خلقناكم من ذكر وَأنثى وَحَعلذاكمْ شُعوبًا وقبائل 
لتعَارّفوا» فقجعل العلاقة -حتى بين أولئك الذين لا بنتمون إلى 
نفس الدين- علاقة تعارف» وفي هذا دلالة على أهمدة التقارب بين 
الئاس بغخض النظر عن آسباب التفرقة التي تنشاً بينهم. 

وقد شكل الدين الإسلامى القاعدة للشضشخصدة التقافية لأتباعه 
بكافة فئاتهم ولغاتهم وتراتهم كما رسم لهم تصورهم للحياة 
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والواقع أن الفهم الدقيق للدين باعتباره من مكونات الثقافة في 
آي مجتمع يمكن أن يساعد,» أو أن يكون دافعا لتحقيق الأهداف 
التنموية لأي مجتمع > والإسلام يعبر عن ذلك بصورة واضحة 
من خلال نظردة «الاستخلاف» التي حددها الله سبحانه وتعالى 
لدور الإنسان في الحياة فهو لیس بدیلا عن «الله» كما تتصور 
المخاشم «التيوقراطمة» بل استخلاف في التعمير والبناء 
والتنمدة. فمهمة الإنسان من خلال استخلافه في الأرض تتحقق 
في قيامه بالدور المكلف به في هذا الوجود» ودون ذلك يصبح 
دوره معدوما آو محدودا . والإسلام باعتباره خاتم الأديان» جاء 
بروح قوية تدفع الإنسان إلى آن بتفكر فيما حوله» ويستتمر ما 
منحه الله له من قدرات ذاتية آو من الطببعة» وآن دجعل من فكرة 
التنممة والتطوبر فكرة ملازمة لإيمان الإنسان بدينه وربهء بل 
دعا الالام الى تحني رارض وا فاده من خيراديا > يقول الله 

تعالي «هو أنشاكم من الإرْض وَاسْتَعْمَرَكمٌ فيها فاستَغفرُوه ثم 
تونُوا إلده ٳِن ري قريب مجدَبُ.. 

ون هذا تنح ا أن الدين دافع ومؤثر قوي في التنمية 
إذا حسن استخدامه» يعدا عما صاب حداة المسلمين من تخلف 
وقصور, لا في العمل والتنمية بل في الفكر والفهم قبل ذلك فما 
تخلفت التنمية بين المسلمين إلا عندما سادت بينهم روح التكاسل 
والخمول» وانتشرت بينهم تصورات خاطئة نحو فهم الإسلام 
لحركة الحباة والتغخبيرء فوقف اليعض مترددا نحو ذلك» بينما 
وقف طرف آخر مجاهدا ومناضلا لا ضد التخلف بل ضد التنمىة 
والتطور والعمل من أجل حباة جديدة للمسلمين, فأاسهم بذلك في 
تخلفهم وتأخرهم. 

ال 
آهمها- في تكوين تصور الإنسان نحو نفسه والآخرين 
والبيئة المحيطة به التي بتعامل معها في حباته. وإذا لم تجعل 
برامج التنمدة هذه القضدة کاحدی المكونات الأساسية لھا 
فانها ستصطدم بالواقع الذي تعيشه» بل لا نبالغ إذا قلنا إن 
فشل بعض برامج التنمية في الدول العريية والإسلامية عائد 
إلى تخبيب الدين عنها آو عدم الاستفادة منه في تحقيق هذه 
البرامج. ولذاء فإن دور الدين في التنمية -يعتبر- آبرز الأدوار 
التي تحتاجها المجتمعات الإسلامية. كما تحتاج إلى تعريف بها 
حتى تتغير رؤدة المسلمين حول مفهوم التنمية» ولا آدل على ذلك 
من ندرة الكتابات الإسلامية المعاصرة حول التنمية بمفاهيمها 
وتصوراتها المختلفةء إذ ما زال اليعض درى أن لا شان للتنمدة 
بالدين ولا شآن للدين بالتنمىة. 

وقد شاع هذا المفهوم لدى العامة من المسلمين كما شاع 
ادى يعض متقفبه م وففكردهم ولذا دهبوا بيجتون جن التنمبه 
كفكرة وعن التنمية كوسلة لتطودر المجتمعات لدى الآخرين» 
فتم نقل تجارب تذموية ناجحة في آوطانها لكنها غير مناسبة 
للمجتمعات الإسلامية. فخسرت الدول جهودا كثيرة كان يمكن 
تسخبرها لخدمة مجتمعاتها. 

سعید حارب 


العرب القطرية 


